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JOSÉ MORALES 
1. CRISIS y RETORNO DE LA RELIGIÓN EN NUESTROS DÍAS 
Podemos decir sin mucha exageración que la religión está de mo' 
da, aunque estas palabras, formuladas en un tiempo de secularización 
e incredulidad, suenen paradójicas y extrañas. «Desde el punto de vista 
religioso -se ha escrito hace pocas décadas- la humanidad ha entrado 
en una larga noche que, a medida que van pasando las generaciones, 
se hace cada vez más oscura» l. 
Solo unos años después de pronunciadas, afirmaciones tan con-
tundentes como éstas -si es que llegaron a tener alguna base- no res-
ponden ya a la realidad de las cosas. Nos encontramos hoy, por el 
contrario, con una percepción muy diferente de los hechos. Un autor 
tan poco convencional como Harvey Cox decía, por ejemplo, en 
1985: «Nadie está del todo seguro de cómo será la era postmoderna, 
pero una cosa parece estar clara: más que de una era de secularización 
rampante y decadencia religiosa, parece tratarse de una era de resurrec-
ción religiosa y de retorno a lo sacro. Hoy día nadie se atreve a ha-
blar demasiado acerca de una larga noche de la religión o del grado 
cero de su influencia» 2. 
Incluso los que gastan enormes energías en eliminar o despresti-
giar la religión testimonían a pesar suyo el impacto único de ésta en 
la vida humana. La patente secularización que sufre el mundo moder-
no no es un fenómeno de carácter absoluto o irreversible. Aunque 
afecta hondamente a la sociedad y a sus instituciones, y ha sentado 
raíces en la conciencia humana provocando rendiciones dramáticas, ha 
1. S. ACQUAVIVA, El eclipse de lo sagrado en la sociedad industrial, Bilbao 1972, 
201. 
2. La religión en la ciudad secular, Santader, 1985, 18 
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generado también actitudes opuestas de desafío y sobre todo de afir-
mación religiosa y respuesta creativa a las cambiantes circunstancias 
históricas. 
El caso es que se ha reavivado con acentos nuevos la discusión 
teológica y cultural en torno a la religión y lo religioso, su sentido y 
su necesidad, de modo tal que estas cuestiones se han situado en el 
centro de los grandes debates intelectuales contemporáneos. 
Muy pocos son los que afirman hoy. apodÍcticamente que la reli-
gión mantenga al hombre y a la mujer en una suerte de minoría de 
edad, o que la fe deba ser superaba por el concepto, o que las funcio-
nes cumplidas históricamente por la religión puedan realizarse sin más 
por otros aspectos del espíritu humano o de la realidad social. 
Existen desde luego defensores de la tesis de que las religiones 
tradicionales ya no son tan capaces como antes de gestionar en Occi-
dente las áreas y problemas de lo humano individual y social que so-
lian tener encomendadas, pero estas ideas se presentan hipotéticamen-
te, más como principios heurísticos que como convicciones 
firmemente establecidas en la mente de quienes las formulan. 
Hoy se duda de modo casi general que la persona humana pueda 
entender el sentido de su ser en el mundo al margen de la religión, y 
muchos hombres de pensamiento se preguntan si puede subsistir una 
sociedad que se haya desvinculado o desprendido de sus raíces religio-
sas, al haber eliminado con la religión la presunción de legitimidad de 
las instituciones políticas y sociales 3. 
Debemos observar, sin embargo, que este prestigio contemporá-
neo de la religión ha nacido y se desarrolla a un nivel de comprensión 
de la realidad que es básicamente pragmático y externo a la experien-
cia religiosa. Interesa más la función de la religión que la verdad de la 
religión.lmportan sobre todo los logros prácticos, personales y socia-
les, de las concepciones religiosas en acción. Se hablará, por ejemplo, 
de la religión como el mayor esfuerzo del hombre para dotar al uni-
verso de sentido humano; se verá en ella la capacidad del organismo 
humano para transcender su naturaleza biológica mediante la creación 
de un mundo de significaciones objetivas; o se dirá que la religión es 
la proyección del espíritu con la que el hombre salvaguarda para sí un 
cosmos ordenado, frente a las fuerzas del caos y de la anonÍa. 
3. Cfr. W. PANNENBERG, Sind wir von natur aus religios? Düsseldorf, 1986, 20. 
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Estos planteamientos consideran el asunto dentro de un marco 
interpretativo mucho más socio-antropológico que estrictamente teoló-
gico, y se preguntan preferentemente para qué sirve la religión. 
La visión funcionalista arranca en cierto modo del sociólogo 
francés Emile Durkheim (1858-1917), que veía la razón de ser de la re-
ligión en la capacidad de está para instrumentar la integración social, 
llevar a cabo la regulación de la conducta, y tematizar el sentimiento 
o idea de totalidad 4. Dado que Durkheim no concebía lo religioso 
como una dimensión propia e irreductible del espíritu humano, y ante 
la resistencia de la religión a integrarse en una explicación puramente 
racional del mundo, se animó a ofrecer sustitutivos funcionales para 
las tres tareas que previamente había asignado a la religión. Símbolo 
operativo de la unidad y cohesión sociales sería la misma idea de so-
ciedad. La regulación de la conducta se encomendaría a una nueva re-
ligión de carácter cívico y secular, que habría de promover una moral 
de deberes y derechos de un hombre considerado como parte de un 
todo social. La tematización de la idea de totalidad estaría finalmente 
a cargo de la ciencia moderna. 
Hoy resulta fácil advertir la ingenuidad de este modelo sociológi-
co clásico, según el cual, una vez determinada la función social de la 
religión, ésta puede ser reemplazada por otras instancias o mecanismos 
que hagan la misma tarea. Es evidente que las cosas son mucho más 
complejas. 
Interesado en la misma cuestión, Max Weber (1864-1920 ) ha 
percibido con agudeza el papel decisivo que las creencias religiosas de-
sempeñan en la sociedad moderna. Weber respetó siempre la identidad 
de las creencias religiosas y su naturaleza irreductible a otros tipos de 
realidades, conductas o hechos sociales. Asigna a la religión un con-
cepto operativo propio como orientadora de la existencia individual, 
creadora de ideas y valores colectivos, e intérprete cualificada del pro-
blema del mal y del dolor humano. A diferencia del Durkheim, pien-
sa que las religiones no son sustituibles. 
Weber destaca, sin embargo, el hecho de que las creencias reli-
giosas desempeñan un cometido paradójico, porque son necesarias al 
hombre y hacen posible la organización económica, la racionalidad 
científica y el sistema de libertades y derechos, a la vez que resultan 
incómodas porque pueden entorpecer el buen funcionamiento de la es-
4. Cfr. Las formas elementales de la vida religiosa (1912), Madrid, 1982. 
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tructura social racionalizada y tienden con frecuencia a repudiar el mun-
do 5. El gran sociólogo aleman es el primer representante moderno de 
lo que podría llamarse funcionalismo negativo, que insiste en las peli-
grosas consecuencias de una eventual desaparición social de la religión. 
Más recientemente, Thomás Luckmann ha tratado de individuar 
las causas que parecen empujar a la religión tradicional orientada hacia 
las iglesias, hacia la periferia de la sociedad, y se pregunta si existe al-
go susceptible de llamarse religión, que pudiera reemplazar a esa reli-
gión tradicional. Cree hallar una respuesta en la existencia de lo que 
denomina universos simbólicos que, objetivados socialmente, el indivi-
duo internaliza como una cosmovisión trascendente en la que encuen-
tra sentido a su vida y gracias a la cual puede vivir como persona 6. 
En otras palabras, la religión se convierte aquí no solamente en 
el fenómeno social por excelencia (como en Durkheim), sino en el fe-
nómeno antropológico más típico e importante. Luckmann asimila la 
religión a una especie de autotranscendencia simbólica, y afirma que 
todo lo que es auténticamente humano deviene ipso facto religioso, de 
modo que los únicos fenómenos no-religiosos en la esfera humana se-
rían aquellos que radican en la naturaleza biológica del hombre. 
Autores que, como Peter Berger, comparten muchos presupues-
tos teóricos de Luckmann se preguntan sobre la utilidad de un plan-
teamiento que asimila sin más lo religioso y lo humano, y observan 
que una cosa es derivar los fundamentos antropológicos de la religión 
a partir de la capacidad humana de autotranscendencia, y otra muy di-
ferente asimilar las dos realidades 7. 
La presente crisis del funcionalismo deriva, entre otras causas, de 
la imposibilidad de justificar la religión desde claves únicamente socio-
lógicas. Lo más que puede conseguir un planteamiento funcionalista es 
señalar y analizar algunos de los problemas y aporías que se le plan-
tean a la sociedad cuando lo religioso se desvanece o se debilita. Más 
no podrá dilucidar en su conjunto y hondura las funciones que la reli-
gión cumple y mucho menos imaginar unos sustitutivos que en reali-
dad no existen. 
5. Cfr. Ensayos sobre sociología de la religión, Madrid (1983); La ética protestante y el 
espíritu del capitalismo, Barcelona, 1985. 
6. Cfr. La religión invisible (1967), Salamanca 1973, capítulo 5°. 
7. Cfr. P. BERGER, La religión dans la conscience moderne (1967), Paris 1971, 
269-270. 
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El método y los presupuestos funcionalistas legitiman a su modo 
la religión, pero resultan disolventes y reductivos, y devalúan el senti-
do de lo religioso, al convertirlo en una simple variable dependiente 
de otros factores sociales, culturales, etc.,que serían los únicos verdade-
ramente sustantivos. 
Hay que afirmar de otro lado que nuevas formas de religiosidad 
como la denominada «religión civil» o «la religión secular» no parecen 
capaces de cumplir por si solas la tarea estabilizadora de mantener la 
sociedad o de impulsar la conducta ética y el trabajo. 
Tales religiones, de contenidos altamente imprecisos, se limitan a 
expresar dimensiones sociales y comunicativas de la persona humana, 
y si pretenden ser religión, solo podrían existir como imposturas o pa-
rásitos de la religión genuina. 
La religión es mucho más que una simple función de la socie-
dad, y lo religioso no es una pieza entre otras dentro de la organiza-
ción humana. La religión es parte esencial del complejo sistema que 
determina la realidad del hombre. Aunque interese legítimamente a los 
hombres de pensamiento, es un asunto que pertenece propiamente a la 
teología. Desde una perspectiva global, el teólogo solvente está en con-
diciones razonables de presentar el verdadero ser de la religión y de 
interpretar su significado, a la vez que tendrá en cuenta todos los da-
tos válidos derivados del análisis cultural y filosófico del hecho reli-
gIOSO. 
II. HACIA UNA CONCEPCIÓN TEOLÓGICA Y SUSTANTIVA DE LA 
RELIGIÓN. 
Las insuficiencias de los análisis empíricos que brevemente he-
mos diseñado dirigen por contraste nuestra atención a algunas de las 
construcciones especulativas que diversos autores han elaborado a lo 
largo del siglo XX, en diálogo crítico con el funcionalismo religioso. 
Sobresale entre ellas la propuesta del teólogo protestante alemán 
Rudolf Otto, que en el célebre ensayo de 1917, titulado Lo Santo: lo 
racional e irracional en la idea de Dios 8, se afana por demostrar la te-
sis de que los fenómenos religiosos son irreductibles a los restantes fe-
nómenos humanos. Otto afirma que es imposible derivar la catego-
8. Madrid, 2a ed. 1965. 
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ría de lo santo a partir de la experiencia sensible o de otras categorías, 
y denomina a lo religioso una estructura a priori de la mente humana. 
Critica a los defensores de una concepción puramente utilitarista o 
evolutiva de lo religioso en el hombre y, apoyado en análisis fenome-
nológicos de gran belleza con base en la Sagrada Escritura, muestra los 
aspectos fascinantes, sobrecogedores y atrayentes del mysterium treo 
mendum que se halla en el núcleo de lo religioso. 
Otto concluye que la disposición religiosa es en el hombre algo 
innato, único y autónomo. Es algo simplemente dado, como una parte 
constitutiva de la naturaleza humana. Las raíces de la religión se es-
conden en el fundus animae. 
Pero Otto habla desde premisas kantianas, que le impiden enten-
der lo religioso humano como algo objetivo y real, y situarlo en el 
marco de una racionalidad adecuada. 
Autores más recientes, como Mircea Eliade 9 y JoachimWach 1o 
han hablado también de la religión como una condición primigenia de 
la vida y no un producto cultural, como un elemento de la estructura 
de la conciencia y no un estadio en el desarrollo de esa conciencia. La 
idea de una categoría innata de religión subyace asimismo en algunas 
interpretaciones de lo religioso en la teoría de los arquetipos de Carl 
Jung 11. 
Todas estas concepciones, que no son las únicas que podríamos 
mencionar, buscan rescatar la religión de planteamientos que la enca-
denan a lo efímero y lo circunstancial, y en este sentido representan 
una contribución al esfuerzo de definir lo religioso en el hombre. Pre-
sentan, sin embargo, un flanco muy débil, porque vienen determina-
das por la idea de que la religión es un aspecto de la relación que el 
hombre mantiene consigo mismo y que no requiere puntos ciertos de 
referencia en el mundo exterior a la conciencia. La religión de la que 
aquí se habla es un mundo interior sin ventanas que la comuniquen 
con una realidad objetiva. Es en último término el universo Íntimo 
que emerge a partir de determinadas modificaciones de la conciencia. 
A pesar de que para muchos la religión es indefinible, debemos 
ahora considerar los aspectos nucleares de lo que la téologÍa ha enten-
dido por religión, con el fin de establecer una descripción válida, co-
9. Lo Sagrado y lo profano, Madrid 1967. 
10. Religionssoziologie, Tübingen 1951. 
11. Psychology and Western Religion, London 1988. 
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mo base de las afirmaciones que haremos a partir de ahora. No se tra-
ta de encontrar una definición exacta de religión, que probablemente 
no existe. En realidad casi ningún concepto a nuestra disposición pue-
de definirse con una precisión perfecta, y en este sentido religión no 
es una noción menos clara que las de arte, sociedad, cultura, política, 
ciencia, materia, etc. 
El comienzo y la idea de religión pueden parecer un misterio 
inescrutable 12, pero lo cierto es que la religión es un hecho humano 
que está delante de nosotros, es un hecho indudable que expresa me-
jor que cualquier otra realidad la contingencia del hombre. La religión 
es ante todo un grito de auxilio. «Es la conciencia de la insuficiencia 
humana, y se la vive en la admisión de nuestra debilidad» 13. 
Todo planteamiento religioso del hombre necesariamente encon-
trará la oposición de visiones como la prometeica y la nietzscheana. 
Es bien sabido que Federico Nietzsche consideraba al cristianismo 
-paradigma de la religión- como una enfermedad, una expresión de 
envidia y resentimiento de los que, carentes de energía vital e incapa-
ces de sobrevivir en la lucha por la vida, debían inventar un credo 
que exaltara la debilidad y la mansedumbre. 
«Puede uno preguntarse -dice Kolakowski con ironía- cómo 
esta fragilidad nacida de la envidia pudo resultar victoriosa contra el 
aliento de una vida robusta. Más bien podría parecer que los débiles, 
que han conseguido imponer su visión al mundo, demuestran no ser 
tan débiles después de todo, especialmente según los criterios del mis-
mo Nietzsche, para quien no hay otra razón que la fuerza, la vitalidad 
y el éxito» 14. 
El caso es que al dotar al hombre de un claro sentido de su con-
tingencia y de lo finito de la vida, de la corruptibilidad del cuerpo, de 
las limitaciones de la razón, de la conciencia de la culpa, del poder del 
mal que habita en él, de la necesidad de una salvación que no puede 
venir del hombre mismo, toda religión que mantiene y alimenta el 
sentido del misterio constituye un desafío a los aspectos prometeicos 
tanto de la primera como de la segunda Ilustración. En este marco de 
observaciones sugeridas por el realismo, debe afirmarse lo primero que 
Dios ha de entrar necesariamente en todo intento de describir la reli-
12. Cfr. E. SHARPE, Comparative Religion: A History, London 1975, 61. 
13. L. KOLAKOWSKY, Si Dios no existe ... , Madrid 1985, 198. 
14. Id., 199. 
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gión. Un defecto actual de muchos tratamientos de lo religioso, tanto 
a nivel académico como a nivel popular, estriba, en que Dios es defini-
do en términos de la religión, es decir, como uno de los conceptos 
con los que el estudio de la religión debe operar. En realidad debe ha-
cerse lo contrario, es decir, la religión ha de ser definida en términos 
de Dios, como el ámbito de las diversas respuestas con que los hom-
bres reaccionan ante los estÍmulos y la Palabra de un Dios vivo, único 
ser intensamente real. 
La religión tiene que ver con Dios. La tradición teológica cristia-
na ha enseñado: «Religio proprie importat ordinem ad Deum» 15, y el 
Concilio Vaticano II nos recuerda que la religión como realidad autén-
tica en el hombre tiene que ver necesariamente con la «percepción de 
aquella fuerza misteriosa que se halla presente en la marcha de las co-
sas y de los acontecimientos de la vida humana» 16. La religión opera 
desde luego en el hombre una escucha de la voz interior y una entra-
da en la propia intimidad, pero sobre todo provoca un movimiento y 
un impulso hacia afuera de sí mismo en busca del Ser Absoluto, y en 
solidaridad más o menos consciente con todo lo creado. 
Precisamente porque la religión se apoya en la existencia y per-
cepción por el ser humano del Ser realísimo, es inteligible que tenga 
que ver con la totalidad de la vida y su sentido último, y podemos y 
debemos afirmar el valor cognoscitivo del discurso religioso, así como 
la existencia de misterios ardientes que salvan y transforman la vida 
humana. Muchos piensan erróneamente que las categorías de verdad y 
falsedad no se aplican a las proposiciones religiosas. Sin embargo, el 
lenguaje religioso no se ordena únicamente a ofrecer símbolos o exci-
tar sentimientos. Afirmaciones como «Dios ama a los hombres» o «los 
hombres perviven después de la muerte» describen hechos verdaderos 
que repercuten directamente en la existencia humana. Sabemos por ex-
periencia que la religión y sus contenidos son objeto habitual de acti-
tudes cognitivas: acerca de la religión, los hombres y las mujeres 
creen, se muestran incrédulos, dudan, aceptan, esperan, temen, aman. 
Estas observaciones pueden reforzarse si comparamos la visión 
utilitaria o sentimental de la religión y el escepticismo metodológico 
que manifiesta, con el pensamiento y la actitud de los grandes perso-
najes de la tradición bíblica, movidos todos ellos por la fe en misterios 
15. 5.Th. U-U, 81,1. 
16. Nostra Aetate, n. 2 
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ciertos, que consideraban raíz y horizonte de su existencia creyente y 
marco de su destino último. Se aprecia muy bien en estos hombres y 
mujeres la diferencia que existe entre buscar y servir a Dios, y estar 
simplemente interesado en religión. 
La realidad única y personal del Dios vivo se hace presente al 
hombre y le solicita un culto exterior e interior que abraza y totaliza 
su existencia. Aunque se exprese en símbolos terrenos, el fenómeno 
religioso genuino supone comunicación con lo trascendente, y viene 
motivado por una experiencia en la que una realidad metahumana in-
cide en la vida del hombre a través de las cosas del mundo. Junto a 
este planteamiento radical se descubren por contraste las limitaciones 
de una concepción estrecha de la religión, en la que ésta aparece como 
una más de las diversas ocupaciones posibles del ser humano, y en la 
que Dios no pasa de ser una idea. 
La afirmación de un Dios vivo es en efecto el marco hermenéu-
tico más apropiado, por no decir el único apropiado, para hablar y 
conducirse en religión. Aquí radica el peculiar estilo de percepción 
que caracteriza el ámbito de lo Sagrado. Dentro de este ámbito, la di-
mensión cognitiva y la dimensión moral del acto creyente se funden 
en la práctica, hasta hacerse indistinguibles la una de la otra. Es decir, 
un creyente no suele aceptar primero una enseñanza teórica de la que 
más tarde, como en un acto separado, extrae conclusiones morales o 
normativas para su conducta. 
El contenido moral básico viene dado simultáneamente con el 
acto de entender o discernir la majestad y la autoridad de Dios, pues 
este acto intelectual arrastra consigo inevitablemente un compromiso 
moral. Nunca ocurre en religión -que en este aspecto es diferente de 
la especulación teológica formal-que el creyente conozca separada-
mente que Dios es Creador y concluya después que debe obedecerle. 
El hombre religioso conoce ambas cosas en un auténtico acto de acep-
tación, que tiene que ver para él con un ser supremo y absolutamente 
real. 
En este sentido podemos afirmar que la religión no es un con-
junto de proposiciones, sino un ámbito de culto y de comportamiento 
en el que conocimiento, sentimiento de haber comunicado con la rea-
lidad última, y compromiso moral práctico constituyen un acto único 
de la persona. Afirmaciones aisladas, de Índole teológica o popular, co-
mo Dios existe, no son necesariamente parte de una actitud religiosa 
propia de ese nombre. Admitir la existencia de Dios sólo como una 
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proposición teórica tiene poco que ver con la religión rectamente en-
tendida y vivida 17. 
Afirma la Comisión Teológica Internacional en un documento 
de 1989 sobre Fe e inculturación, que «el hombre es un ser natural-
mente religioso» y que «la orientación hacia el Absoluto está inscrita 
en su ser profundo» 18. La teología cristiana suele relacionar la reli-
gión con la imagen de Dios de la que habla el capítulo inicial del Gé-
nesis al narrar la creación del primer hombre y la primera mujer. 
La imagen de Dios en el hombre es generalmente considerada 
fundamento creatural de la percepción y del comportamiento religio-
sos, que pueden abrirse en su momento a la Revelación de Cristo. En 
esta Revelación, el hombre es invitado por Dios a configurarse según 
Jesucristo, que es la imagen perfecta de Dios. 
Esta condición de imagen constituye una determinación estable 
y global de la persona, porque no es pasajera ni se identifica con nin-
gún aspecto concreto de su ser. Mantiene al hombre abierto de modo 
permanente a la transcendencia divina, y no se borra con el pecado. 
Puede decirse entonces que la religión posee en el hombre una base 
objetiva, y que no es un mero sentimiento, aunque su ejercicio deba 
ser con frecuencia apasionado y dramático. 
No nos ocupamos ahora del hecho -que no debe olvidarse- de 
que la religión, aunque tenga una base real en la constitución del ser 
humano, posee asimismo raíces en la intersubjetividad. El individuo 
histórico concreto no se dedica a construir ámbitos religiosos y uni-
versos sagrados. Nace en una sociedad preexistente y en una concep-
ción del mundo y de lo sacro que podríamos llamar prefabricada. 
Es ésta una circunstancia fundamental que nos habla del carácter 
social del hecho religioso, que es siempre el marco o situación religio-
sa donde el individuo lleva a cabo su desarrollo espiritual y los actos 
personales de conocer y asimilar la verdad tradicional, la conversión 
de las creencias en principios de vida propia, y la formación de su 
identidad religiosa. 
En el caso de los cristianos, sabemos que la religiosidad indivi-
dual resulta modelada en y por la Iglesia, y a veces también, de modo 
secundario, por unas pautas sociales. 
17. Cfr. L. KOLAKOWSKY, Si Dios no existe ... , 174 ss. 
18. Capitulo 1, n. 8. 
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III. RELIGIÓN y REVELACIÓN 
El análisis de las relaciones entre religión y Revelación constitu-
ye una tarea teológica de gran repercusión y alcance. Aunque ha sido 
ya realizado en gran medida y ha originado, como era de esperar, pos-
turas muy diversas, responde todavía a una cuestión que puede consi-
derarse abierta. 
En 1980 decía Juan Pablo II ante la U nesco: «Existe una relación 
orgánica y constitutiva entre la religión en general y el cristianismo en 
particular». En pocas palabras expresa aquí el Papa la tesis central 
mantenida habitualmente por la teología católica, según la cual la Re-
velación no significa la crisis absoluta de la religión. 
Sabemos que esta postura no es la que defiende la teología pro-
testante, que ha recibido en este punto una tajante formulación en la 
teología dialéctica expuesta por Karl Barth a partir de 1920. 
Barth aplica deliberadamente a la religión todo lo que San Pablo 
dice de la Ley Mosaica. Su carácter fundamental sería la ambigüedad. 
Por una parte, tiene su raíz en Dios, y allí encuentra su valor y su 
dignidad. De otro lado, es una realidad histórica y psicológica, una po-
sibilidad meramente humana, y en este sentido pertenece al viejo 
mundo y está bajo la sombra del pecado y la muerte. La posibilidad 
divina de la religión no llega nunca a ser posibilidad humana. 
L~ religión -dice Barth- olvida muy pronto que no tiene dere-
cho a la existencia si no se suprime constantemente para reenviar al 
más allá; se recrea en sí misma y no es capaz de soportar su relativi-
dad 19. Con la religión, el hombre pecador toma posesión de lo divi-
no y lo explota. «Tan pronto como la religión adquiere conciencia de 
sí misma se convierte en un factor mundano psicológico e histórico, 
y decae de su sentido más profundo y de su verdad, y deviene idolá-
tnca». 
Las conclusiones que se obtienen de estas premisas son devasta-
doras, como cabía esperar. La religión -se nos dice- es incapaz de 
fundar nuestra relación con Dios. «Religión y gracia se oponen como 
la muerte y la vida» 20. «La religión -leemos- nada puede cambiar 
en el hecho de que la acción del hombre en este mundo se hace de es-
paldas a Dios. Solo puede descubrir el ateismo latente en todo su vi-
19. Cfr. Der Romerbrief, 2' ed. 1922, 162 
20. Cfr. Id., 217. 
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gor. Porque la religión, en tanto que ser y actuar del hombre, es car-
ne, y participa en el desorden y el carácter profano de todo lo hu-
mano»21. 
Muy diferente es la enseñanza de la Iglesia, que encontramos re-
sumida en unas palabras de Pablo VI, contenidas en el mensaje de Pas-
cua de 1964. «No hay religión -dice el Papa- que no posea un rayo 
de luz, que nosotros no debemos ni menospreciar ni extinguir, aunque 
no baste para proporcionar al hombre la claridad que necesita, ni para 
realizar el milagro de la luz cristiana, donde confluyen la verdad y la 
vida. Pero cualquier religión nos conduce hacia el Ser transcendental... 
T odas las religiones son un amanecer de fe, y nosotros esperamos que 
esta aurora se extienda y llegue hasta el radiante esplendor de la sabi-
duría cristiana» 22. 
Estas palabras anticipan lo que pocos meses después afirmaría la 
Declaración conciliar Nostra Aetate, acerca de las relaciones de la Igle-
sia con las religiones no cristianas. «La Iglesia católica -leemos ~n este 
documento- nada rechaza de lo que en las religiones no cristianas 
hay de verdadero y santo. Considera con sincero respeto los modos de 
obrar y de vivir, los preceptos y doctrinas, que, aunque discrepan en 
muchos puntos de lo que ella profesa y enseña, no pocas veces refle-
jan un destello de aquella Verdad que ilumina a todos los hombres» 
(n. 2). La Constitución Lumen Gentium dice que la predicación del 
Evangelio apunta c. que «todo lo bueno que se encuentra sembrado en 
el corazón y en la mente de los hombres y en los ritos y culturas pa-
ganos no sólo no desaparezca, sino que se purifique, se eleve y perfec-
cione» (n. 17). 
La Comisión teológica internacional recordaba a este respecto en 
1989 que «en la raíz de las grandes religiones se encuentra el movi-
miento ascendente del hombre a la búsqueda de Dios», y que «purifi-
cado de sus desviaciones e hipotecas, este movimiento debe ser objeto 
de un respeto sincero» 23 • 
Ahora conviene preguntarse: ¿ cuáles son los fundamentos de es-
ta nÍtida y constante postura católica que valora la religión, a nivel 
teórico y también empírico, como elemento positivo en el conjunto 
de la economía divina salvadora? 
21. Cfr. Id., 259. 
22. Cfr. Insegnamentei, II 1964, 217. 
23. Fe e inculturación, 1, 9. 
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La razón principal de las afirmaciones de la Iglesia acerca de la 
religión y lo religioso debe buscarse en una correcta teología de la 
Creación, según la cual todo lo que es el hombre y todo lo que le 
acontece en el plano de la gracia posee en él una base creatural. Todos 
los que afirman que la cruz y la gracia deben establecerse sobre un va-
cío de religiosidad natural devalúan injustamente el sentido y la im-
portancia de la Creación. 
Cuando hablamos de una relación orgánica y constitutiva entre 
la religión y el cristianismo decimos que la fe cristiana se inserta en el 
impulso religioso que es innato al ser humano. La religión es de este 
modo una condición básica y necesaria, aunque no suficiente, de la 
Revelación. Esta afirmación no significa que la religión deba conside-
rarse un simple estadio anterior a la Revelación y que ésta sea un de-
sarrollo de aquella. La Revelación supone siempre una intervención de 
Dios, que es libre, histórica y elevante, y que trasciende las posibilida-
des humanas de la religión, aunque las tenga muy en cuenta. 
Entre Revelación y religión existe en suma una peculiar relación 
de continuidad-discontinuidad, tanto a nivel histórico como a nivel del 
espíritu creyente. La religión es siempre un elemento inicial creativo 
en el desarrollo eSfiritual del hombre y de la sociedad. Implica una 
búsqueda de Dios que, aún llena de incoherencias y desatinos, se hace 
habitualmente con sinceridad y rectitud de corazón. Se dice por eso 
que las religiones no cristianas están llenas de abundantes «semillas del 
Verbo» y constituyen una auténtica «preparación evangélica» 24 
Nunca ha existido, en efecto, una religión que pueda llamarse es-
trictamente natural. En toda religión existen elementos sobrenaturales, 
al menos incoados o como en gérmen. Newman ha escrito a este res-
pecto que «cuando se afirma que una determinada religión es natural 
no quiere indicarse que algún sistema religioso haya tomado forma a 
partir de una razón humana no ayudada por Dios. No conocemos tal 
sistema, porque no sabemos de un tiempo o de un pueblo en los que 
el espíritu y la razón del hombre no se hayan visto asistidos en alguna 
medida por anticipaciones de la gracia» 2S 
Bajo una perspectiva más antropológica que histórica, la concien-
cia moral del hombre nos autoriza también a afirmar la estrecha rela-
ción existente entre Revelación y religión. Porque el recto sentido éti-
24. Cfr. Ex. Ap. Evangelii Nuntiandi, n. 53. 
25. Cfr. University Sermons, 1871, 17. 
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co es la antesala del sentido religioso, que es a su vez precursor inme-
diato de la fe cristiana. 
Sabemos, sin embargo, que la Revelación -que viene como a re-
frendar lo religioso en el hombre- es asimismo juicio y crítica de la 
religión a la que debe purificar y elevar. Debemos ahora analizar el al-
cance, la naturaleza y el sentido de esta crÍtica y purificación necesa-
rias; porque la religión manifiesta siempre en sus formas proteicas la 
inercia y el lastre del pecado y de la ignorancia, y la incapacidad de 
reformarse a sí misma y de escapar a sus propias aporías, sus terrores, 
locuras y torres de Babel. 
El Evangelio ha proclamado y proclama en efecto continuamen-
te que en las religiones no cristianas e incluso a veces en el propio 
Cristianismo, considerado como religión, algo debe morir. La novedad 
absoluta de lo evangélico modifica siempre los valores y esfuerzos hu-
manos, aunque estos se muevan en el marco y bajo el impulso de la 
gracia salvadora. Porque todos los valores humano-religiosos están su-
jetos al inmovilismo y a la ambigüedad por causa del pecado. Así, el 
Evangelio, que anuncia y exige a la misma Iglesia una necesidad de 
permanente reforma y purificación, determina sobre todo para las reli-
giones un proceso de depuración y espiritualización progresivas, dado 
que múltiples elementos pseudo-religiosos presentes en ellas no pueden 
coexistir con la cruz y la gracia cristianas. 
No debe olvidarse que la búsqueda religiosa, en la medida que es 
solamente un esfuerzo humano, no está exenta de falsedades y corrup-
ciones, y despliega, con audacia pretenciosa a la vez ingénua y malva-
da, medios diversos que permitan algo así como un control y una dis-
posición de lo santo y lo divino por el hombre. 
IV. LA ACCIÓN TRANSFORMADORA DE LA RELIGIÓN REVELADA 
La religión dejada a sí misma -es decir, la religión sin 
revelación- tiende a convertirse para el hombre y la sociedad en sim-
ple mecanismo legitimador de un orden religioso y social inmóvil, que 
se remontaría a tiempos primordiales y no podría ser objeto de ningu-
na alteración. Es decir, la religión no revelada diviniza el cosmos y lo 
convierte en una realidad de origen mítico, que deviene intangible en 
todos sus aspectos. Las frágiles realidades de este mundo quedan así di-
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rectamente vinculadas a lo sagrado, que se halla por definición más 
allá de las contingencias y significaciones humanas. 
Las religiones pre-bíblicas y también el hinduismo de nuestros 
días son claros ejemplos de cómo la religión justifica las instituciones 
sociales, y las costumbres y tradiciones culturales, confiriéndoles un 
estatuto ontológico y una validez última, al situarlas en un marco de 
referencia cósmico y sagrado 26. El orden establecido no es aquí otra 
cosa que una manifestación de la estructura divina del mundo. 
U n somero análisis de la doctrina hindú construida en torno al 
binomio karma-samsara nos descubre una muestra paradigmática de si-
metría y correspondencia entre macrocosmos universal y microcosmos 
humano, en un esquema donde se justifica la condición de todas las 
clases sociales, castas, etc. Es el sistema religioso más perfectamente 
conservador e inmóvil que se haya inventado jamás en la historia de 
la humanidad. 
Estos planteamientos de la religión, que dotan a lo contingente 
humano de una necesidad ficticia como manifestación inevitable de una 
ley universal, son radicalmente cuestionados por la acción histórica y 
salvadora de un Dios vivo y transcendente. La Revelación denuncia 
como contingentes y relativas muchas cosas que la religión declaraba 
necesarias e inmutables. Ante la faz de Dios, numerosas instituciones 
y costumbres deberán aparecer ahora como obras humanas, desprovis-
tas de santidad y perennidad inherentes. Es precisamente la ruptura de 
un orden de cosas en el que no existe solución de continuidad entre 
lo divino y lo humano, lo que separa netamente a Israel de las cultu-
ras paganas que le rodean. 
La crítica desmitificadora de las religiones circundantes es en 
efecto un motivo central de la tradición bíblica, que se vincula directa-
mente a la transcendencia divina y recibe expresión clásica en los pro-
fetas de Israel. 
La Revelación será también una fuerza que mantiene el orden 
del mundo, pero este será un orden que depende de la Palabra divina 
y recibe su sentido de Ella. Será además el orden de un mundo que 
no es divino, sino profano, escenario de una historia humana asistida 
por la Providencia y nunca sometida de modo final a potencias cósmi-
cas o demoníacas. 
26. Cfr. P. BERGER, 68 ss. 
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La realidad de un Dios Creador y transcendente lleva también 
consigo el desencantamiento del mundo creado y la consiguiente deli-
mitación en él de un espacio profano diferente al ámbito de lo sacro. 
La omnipotencia de Dios en la creación no anula la independen-
cia y, en su caso, la libertad de las llamadas causas segundas. Lo sobre-
natual no interfiere o ignora el ámbito de lo científico. Ley religiosa 
y ley civil, que pueden y deben mantener vínculos estrechos en mu-
chos casos y circunstancias, son sin embargo distintas en razón de su 
ámbito y de la diversa motivación con que actúan sobre el espíritu 
humano. Finalmente, poder y autoridad religiosos no se identifican 
con el poder civil o político. Es precisamente el Evangelio quien ha 
creado en este campo -con las palabras y la conducta de jesús- una 
distinción decisiva y de amplias repercusiones futuras. Hay que dar «al 
César lo que es el del César y a Dios lo que es de Dios» (Mt. 22, 21). 
El Cristianismo, plenitud de la Revelación, inaugura en este sen-
tido una larga historia en la que el cristiano se preparará para com-
prender y vivir la doble fidelidad, a Dios y al mundo, que le pide su 
., 
vocaClOn. 
La concepción más pura de la divinidad hace posible finalmente 
una fecunda y necesaria interiorización de la religión. «Llega la hora, 
y es ésta, en la que los verdaderos adoradores adorarán al Padre en es-
píritu y en verdad» Ouan 4, 23). 
La religión revelada se vive y practica en un mundo donde nu-
merosos canales sirven de mediaciones respecto a lo sacro y son como 
puentes hacia el mundo invisible de los misterios cristianos. Los sacra-
mentos de la Iglesia, la intercesión de los santos, la existencia de tiem-
pos y lugares sagrados, los milagros: son realidades que unen, por así 
decirlo, el cielo con la tierra y determinan en el mundo la presencia 
operativa de lo sobrenatural. 
Son precisamente estas mediaciones las que hacen posible la ex-
periencia de Dios y exigen la eliminación gradual de todo lo que pue-
da existir de rutinario, formalista e irracional en el comportamiento 
religioso. 
Depurar la fe de los cristianos ha sido y será siempre una tarea 
central en la misión de la Iglesia. Este trabajo de evangelización dirigi-
do hacia los propios hijos se efectúa con prudencia y discernimiento 
de las correlaciones vitales entre los actos internos del creyente y sus 
puntos de apoyo en las realidades del mundo sensible que le sugieren 
lo divino. 
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El Cristianismo no se presenta como una religión de los puros, 
y es difícil separar a veces en la práctica credulidad y fe, atendiendo 
solo a las manifestaciones que pueden adoptar en una persona concre-
ta. Sabemos que si se pretendiera extirpar en muchos cristianos lo que 
parecen manifestaciones de credulidad e incluso de superstición, se les 
extirparía también la fe. 
La Iglesia tuvo en cuenta consideraciones de esta naturaleza 
cuando la religión cristiana sustituyó al paganismo en Europa. El mi-
sionero alto medieval fue desde luego un demoledor de Ídolos y un ta-
lador de árboles sagrados; pero prefirió más a menudo purificar y con-
sagrar otra vez los antiguos lugares de culto, y conferir un sentido 
diferente y renovado a ritos tradicionales 27. Se permitía en suma que 
ciertas estructuras mentales de fondo continuasen existiendo a pesar de 
la adhesión posiblemente superficial, pero sincera, a la nueva fe. 
La Iglesia de los tiempos medievales tenía delante un cuadro so-
ciológico y religioso de gran complejidad. La fe en los santos y en sus 
reliquias se asociaba con frecuencia a la confianza en amuletos y fór-
mulas mágicas, al ansia de preveer el futuro, preguntando a los astros 
para conocer su influjo en los asuntos humanos e interrogando a ma-
gos y adivinos; la fe se asociaba también a la morbosa atención presta-
da a los fenómenos naturales que parecían expresar misteriosos mensa-
jes de infortunio, como eclipses, cometas, lluvias de sangre, raras 
migraciones de pájaros, plagas de insectos y nacimientos monstruosos. 
Las masas eran presa del miedo, que les urgía a espectaculares y apara-
tosos gestos de penitencia. Las reliquias parecían en ocasiones el único 
recurso posible contra las mil desdichas, de tipo material y anímico, a 
las que una población indefensa se veia sometida en un universo in-
comprensible y amenazador 28. 
Cuando la Reforma protestante pretendió devolver el Cristianis-
mo a sus más puras y exclusivas fuentes evangélicas hirió de muerte a 
la religión popular y extirpó con ello la creencia en amplios estratos 
de población europea, al desacralizar drásticamente su visión global de 
la realidad. 
27. Cfr. BEDA EL VENERABLE, Historia Anglorum I, 30, donde se recoge la carta 
del Papa Gregario Magno a los evangelizadores de Inglaterra. 
28. Cfr. F. CARDINI, Magia, brujería y superstición en el Occidente medieval, Barce-
lona 1982, 110. 
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La tentativa posterior de purificar el cristianismo rural, estimula-
da por párrocos jansenistas en los siglos XVII y XVIII, tendría asimis-
mo efectos desastrosos para la fe de las gentes afectadas. 
Que algunos estilos deficientes de creencia deban purificarse de 
modo prudente no significa sin embargo que sus manifestaciones de-
ban ser conservadas a cualquier precio. La verdadera fe permanece 
siempre como instancia crítica activa frente a la credulidad popular y 
frente al fideismo de cristianos más cultos. 
Actualizar gradualmente el potenciai de racionalidad contenido 
en la Revelaci6n es un imperativo de la economía divina definitiva. Es 
también una de las intenciones capitales del Concilio Vaticano n, que 
desea para todo el pueblo cristiano una vida de fe basada en el conoci-
miento de la doctrina y en la verdad hist6rica. 
